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Introdueeió 
La história de la pedagogia social té precedents destacats en 
autors com Pestalozzi, Schleiermacher i Fichte. També és veritat que 
la seva génesi s'ha vinculat a la irrupció de la filosofia neokantiana 
i, més en concret, al nom de Paul Natorp (1854-1924) qui fou un 
deis primers autors que teoritza sistematicament i científicament 
sobre alió que, en terminologia germanica i després que Diesterweg 
publiqués I'any 1850 Wegweiser zür Bildung deutscher Leher, s'anomena 
Sozialpadagogik1. 
Cal tenir en compte que Natorp aborda la problematica peda-
gógica des d'una posició radicalment filosófica i en oberta contra-
posició, per exemple, amb la tradició pedagógica herbartiana que 
tingué precisament un deis darrers epígons en la pedagogia de 
Wilhelm Rein 2. Natorp no només es desmarca de l'intel'lectualisme 
i de I'individualisme herbartia, sinó que, com que considerava li-
mitada i restringida la fonamentació ética de la pedagogia, reco-
rregué a la totalitat de la filosofia per tal de recolzar la seva teoria 
de I'educació 3. S'ha d'observar que, per Natorp, aquesta concepció 
global de la filosofia incorpora, a més de la lógica, I'estética i I'ética, 
la filosofia de la religió. En efecte, per bona part deis pedagogs 
d'ascendéncia germanica -aquí també es poden incloure, per exem-
pie, aquells tonaments tilosatics de la Pedagogia d'August Messer4 -
la religió no resta al marge de la fonamentació teorética de la 
pedagogia. Hegel havia assenyalat, en les seves L/ic;ons sobre la 
Filosotia de la Historia Universal, que a Alemanya, a I'inrevés com 
havia succe'it a FranQa, la 11'lustració estigué al costat de la teologia5 . 
'Enric Ripolles i Conrad Vilanou són professors titulars del Departament de Teoria 
i Historia de l'Educació de la Universitat de Barcelona. A banda deis seu s treballs 
individuals, ambdós han publicat conjuntament La pedagogia en Wittgenstein: a pro-
pósito de una posible lectura ética de aquellos años "perdidos». Universidad Juárez 
Autónoma de Tabasco (Mexic), 1995. 
Adre<;:a professional: Departament de Teoria i Historia de l'Educació. Universitat 
de Barcelona. Divisió de Ciencies de l'Educació. Campus de la Vall d'Hebron. Passeig 












































És cert que durant el període de la 11'lustració i, per extensió, 
al Ilarg del segle XIX, es generaren dues actituds pedag6giques ben 
dispars. D'una banda, els projectes pedag6gics la'icals i secularit-
zadors d'ascendencia francesa. Gestats a redós de I'enciclopedisme 
filos6fic, foren formulats doctrinalment, a partir deis diferents «rap-
ports» emanats deis respectius comites d'instrucció pública de la 
Revolució -amb Condorcet al capdavant-, i que es portaren a la 
practica amb la política educativa de la III República francesa que, 
en definitiva, aspirava a I'exclusió total de la religió de I'escola i 
de I'educació. De I'altra banda, les coses a Alemanya foren d'una 
altra manera. Nogensmenys Cassirer, en el seu estudi sobre la 
filosofia de la 11'lustració, manifesta: «sobre todo en el círculo de 
la filosofía ilustrada alemana, el empeño no se concentra en la 
liquidación de la religión sino en su fundación trascendental y en 
su trascendental ahondamiento»6 
En efecte, tant l'Aufklarung com el moviment de I'Sturm und Orang 
foren sensibles al fet religiós. En aquest punt, il'lustrats i romantics 
coincidiren en significar la rellevancia de la religió: si els primers, 
a partir de Leibniz i Spinoza, estudiaren la religió per tal de fornir 
una doctrina general de la religió natural; els segons també accen-
tuaren el paper del sentiment religiós i la incidencia de la religió 
en I'existencia humana, d'acord amb els plantejaments d'Herder i 
Schleiermacher. 
Tot i que assumia la tradició luterana, el moviment filantropinista, 
la teodicea de Leibniz i la filosofia de la religió de Spinoza, la teolo-
gia protestant liberal propugna un cristianisme racional, respectuós 
amb I'autonomia de la Ilibertat i de la raó humana, procliu, tanmateix, 
a les tesis neohumanistes sobre la unitat de la religió i del genere 
huma? Endemés, si partim del fet que la interioritat de la consciencia 
moral constitu"la un deis aspectes més destacats de la mentalitat 
alemanya des del temps de Luter, resulta 16gic que es situés la moral 
com a nucli específic i central d'una religiositat que, a més de ver-
tebrar-se al voltant de la idea d'humanitat, comporta, més enlla de 
I'esfera personal i individual, una inequívoca dimensió social i col'lec-
tiva. De fet, Natorp -que apostava per la superioritat de l'Aufklarung 
protestant alemanya sobre I'enciclopedisme frances, la superioritat 
de Lessing i Kant sobre Voltaire i Diderot, de Pestalozzi sobre 
Rousseau- copsa perfectament aquesta dinamica: «lo moral, lo 
humano, está precisamente en el punto central de la religión; aunque 
no es idéntica a la moral, surge, sin embargo, inmediatamente del 
germen de la conciencia moral y conserva en cada uno de sus es-
tados su conexión con ella; la religión obtiene de este modo un 
carácter humano; así se convierte en cosa de la comunidad, pues 
el nombre de Dios es todavía casi, exclusivamente, la expresión del 
punto más elevado de la conciencia humana, en la cual se anuda 
la unidad de la conciencia humana: la idea del Hombre»8. 
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A banda de I'especial significació d'aquesta idea d'home (Men-
schen der Idee), s'ha d'esmentar que Natorp proposa la superació 
del dogmatisme religiós mitjanc;;ant I'establiment de la religió de la 
pura humanitat, és a dir, d'una comunitat humana -de I'home amb 
I'home- presidida per I'idealisme de la Ilibertat moral. Amb d'altres 
paraules, Natorp pretenia substituir el dogmatisme i I'autoritarisme 
religiós imperant per una instrucció religiosa «no dogmatica», in-
terconfessional i popular, natural i racional, profundament moral, 
que acceptés I'autonomia de la persona, la democracia social i que, 
en promoure la idea de comunitat, afavorís la unitat de tots els 
homes. Aquí és on rau, en definitiva, la gran diferencia entre el model 
escolar del republicanisme frances, respecte de la pedagogia natorpiana. 
Si Ferry foragita la religió de I'escola, Natorp aposta per la seva 
adaptació a les circumstancies i als condicionaments deis nous 
temps. Encara que reconeix que I'escola ha de plantejar la qüestió 
religiosa, recorda que no ha d'inculcar autoritariament cap mena 
de dogmatisme. Ningú -ni I'església, ni I'estat, ni la família- no esta 
facultat per exercir cap mena d'imposició. Ates que la religió forma 
part de la tradició histórica, Natorp defensa la inclusió del món de 
les representacions religioses en el món escolar, perque la religió 
constitueix, juntament amb la ciencia i I'art, un deis aspectes més 
significatius de la cultura humana. 
D'aquesta manera, Natorp postula I'ensenyament d'una especie 
de filosofia o fenomenologia de la religió -recordem que Rudolf Otto 
publica Das Heilige I'any 1917 9_ capac;; de suscitar i despertar, en 
darrer terme, uns ideal s d'humanitat que promoguessin i estimules-
sin, des de I'autonomia i I'escrupulós respecte a la Ilibertat indi-
vidual, la consciencia moral: «Una pedagogía que según los prin-
cipios de Pestalozzi y Kant reconoce la educación como un desa-
rrollo de dentro y no como una formación de fuera, debe decidirse 
también en la cuestión religiosa en el mismo sentido de libertad y 
estimación incondicionada de la conciencia» 10. 
Encara que Natorp denigrava I'ensenyament catequetic, admetia 
la viabilitat de la instrucció religiosa com a fonament d'una peda-
gogia científica independent de I'església protestant i del dogma: 
«una general instrucción religiosa del pueblo, sobre un fundamento 
no eclesiástico, pero cristiano -quiero decir, anudándola a la co-
rriente general cristiana,- no solamente es inofensiva, sino que hasta 
tanto que la iglesia realice la humanización de la religión exigida 
por nosotros, es la única posible y exigible, bajo la condición única, 
pero indispensable, de que en esta instrucción se renuncie sin 
miramientos a toda pretensión dogmática» 11. 
En aquest punt, cal parar esment en les conseqüencies que 
tingué per a la pedagogia el diferent enfocament de la qüestió 
religiosa, un deis temes cabdals del segle XIX. La pedagogia -sota 












































grama d'activitats encaminat a promoure una ciutadania empeltada 
de valors patriótics i militaristes. D'acord amb les opinions de Rousseau 
les festes foren -pels republicans francesos- un deis millors agents 
per a I'educació social del poble, al hora que, pel seu caracter 
civilista, afavorien una moral laica que Emile Durkheim s'encarrega 
de formular. 
Per contra, a Alemanya la pedagogia social s'articula al voltant 
d'una concepció ético-religiosa d'una moral universal basada en un 
ideal d'humanitat que depén, tanmateix, de la filosofia de la religió 
de Lessing i de Kant. Dos homes que apel'len constantment a I'acció 
humana i que, en definitiva, són punts cimals de la 11'lustració 
germanica. Sota la doble influéncia de Lessing i Kant, el dissortat 
Jean Paul recorda a Levana que hi ha moltes religions, pero només 
una ética 12 . En efecte, la crítica a tot dogmatisme, la crida a una 
religió natural basada en el sentiment, la recerca d'una esséncia 
ecuménica de la religió, I'acceptació d'un internacionalisme pietista 
i deista i el desig de fomentar la pau i la tolerancia per a tots aquells 
que busquen Déu, ens remeten a una religiositat racional que roman 
en el fons de totes i cadascuna de les religions positives i que, 
justament per aixó, les fa a totes bones. Endemés, i per tal de 
garantir un caracter universal, calia que la nova religiositat fos 
justament racional. Aixó és, que es pogués encabir dins els límits 
de la raó humana. Al cap i a la fi, I'autonomia de la moral kantiana 
exigeix una autonomia de la raó il'lustrada i, ensems, la dissolució 
de la religió en la moral 13 És obvi que la religiositat kantiana -un 
auténtic teisme moral segons Gómez Caffarena14- no coneix altre 
culte que I'observació de la Ilei moral com a manament diví. Kant 
dona el pas d'una religió revelada o histórica a una religió natural 
o moral que exigeix uns ciutadans il'lustrats moralment. De fet, la 
il'lustració religiosa es presenta, per a Kant, com la condició que 
fa possible la il'lustració política i social definitiva deis ciutadans. 
Amb tot, cal fer un aclariment previ: en contrast amb I'ética 
kantiana, l'Escola de Marburg proposa una ética social (Sozialethik) 
que, per altra part, es connecta amb la filosofia de la religió. Sobre 
aquest punt Hessen -bon coneixedor de la filosofia de la religió 
neokantiana- ha escrit: "Für die Religionsphilosophie der Margurber 
Schule ist charakteristisch die Auflósung der Religion in Sittlichkeit 
und Kultur» 15. És a dir, la filosofia de la religió neokantiana es dissol 
en I'eticitat i en la cultura. Encara que Hermann Cohen converteix 
la idea de Déu (Gottesidee) en un sittliche Ideal, Natorp la subs-
titueix per la Idee der Menscheit. Aixó és, per una idea d'humanitat 
amb ciares connotacions culturals i socials. Tal i com García Morente 
va assenyalar en el próleg de la Pedagogia Social de Natorp: "La 
humanidad como ideal del hombre: tal es el sentido de la educa-
ción» 16. Per tot aixó, no ha d'estranyar que si Kant -en la millor de 
les tradicions il'lustrades- proposa situar la religió dins els límits 
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de la mera raó 17 ; Natorp, per la seva part, volgués encabir la religió 
dins els límits de la Humanitat (Die Religion innerhalb der Grenzen 
der Humanitat). No és per atzar que Natorp manifesta en el seu Curs 
de Pedagogia la conveniéncia de resoldre el conflicte entre la religió 
i la humanitat, al posar la «religió dins els límits de la Humanitat", 
aix6 és, dins de I'ambit d'una pura comprensió del fi moral 1B 
Cal afegir-hi, per6, que el tema deis límits de la humanitat no 
constitu·ia una novetat en la hist6ria de la literatura alemanya. A 
banda del rerefons humanista de la pedagogia pestalozziana i de 
la poesia d'Hólderlin, Goethe, en el poema Grenzen der Menschheit, 
s'havia referit, des del seu naturalisme organic i metam6rfic, als 
Ilindars de la humanitat19. 
Paul Natorp, filosof neokantia 
Sota el crit de Zurück zu Kant(tornem a Kant!) i per tal de superar 
el positivisme del segle XIX, el moviment neokantia postula una 
filosofia neocrítica que, d'acord amb els principis de la filosofia 
kantiana, reparava en les condicions de possibilitat de qualsevol 
coneixement ja fos científic, étic o estético En rebutjar la metafísica, 
la filosofia neokantiana aprofundí en el camp de I'epistemologia i 
de la teoria del coneixement, en la línia deis ambits demarcats per 
les tres Crítiques kantianes. Fins el punt que la filosofia, en el cas 
de Natorp, assolí un tremp clarament gnoseol6gic i metodol6gic. 
Per Natorp la filosofia kantiana s'afaiyona com una forma de 
filosofar, és a dir, com un auténtic métode transcendental. És per 
aix6 que s'aixeca per damunt de les objectivacions culturals (cién-
cia, ética, estética) per tal d'esbrinar com i de quina manera és 
possible el coneixement huma. Així, en preguntar-se per les con-
dicions de possibilitat del coneixement, aix6 és, pel/ogos de la raó, 
el métode transcendental adopta una dimensió crítica contra les 
intromissions metafísiques, el subjectivisme, els empirismes i po-
sitivismes a l'ús 2D 
Naturalment el punt de partida de la filosofia natorpiana -que 
accentua la poténcia creadora de la consciéncia- és el criticisme 
kantia, interpretat des d'una perspectiva dinamica i progressiva. És 
a dir, són els principis constructius apriorístics els que configuren 
el coneixement huma: el pensament crea I'objecte en el coneixement 
i amb el coneixement. Quan es dóna una certa identificació entre 
el pensar i I'ésser, la ciéncia s'afigura com una producció del 









































ranteix la seva existencia -quan menysprea les sensacions- a partir 
del pensament. Natorp emfasitza el paper de la consciencia en 
I'ordre del coneixement. I no només de la consciencia, sinó també 
del sentiment que apareix com una esfera especial de la mateixa 
consciencia, ja que assumeix el pensament de Schleiermacher. 
Aquest sentiment representa tota la interioritat de la vida anímica, 
la veritable essencia de I'anima humana21 . 
Tot i que el coneixement huma, d'acord amb I'epistemologia 
kantiana, és finit, no hi ha impediment perque I'home s'apropi a 
I'infinit. Des d'aquesta posició, Natorp defensa la possibilitat i viabilitat 
del coneixement religiós com quelcom radical perque els límits del 
coneixement huma no ens poden separar del sentiment d'infinit: "así 
se concibe que la religión no se deje referir a una conciencia 
meramente teórica, ni a una conciencia meramente práctica o poética 
(en su sentido libre), sino que representa la verdadera fuente de 
la cual fluye tanto el conocimiento, como la dirección de la voluntad, 
como la formación artística, esto es, la forma verdaderamente religiosa, 
tanto del conocimiento, como de la moral, como de la actividad 
artística»22. 
Com que la consciencia humana no depen del món de les sensacions, 
ni de les dades de I'experiencia actua de manera activa i creadora: 
«Los objetos no nos son dados; la conciencia los forma de una 
materia dada, ciertamente, pero según sus propias leyes formales. 
Por tanto, todos los objetos, puestos como tales, son un acto creador 
de la conciencia". Encara més explícit és el text següent: "Por tanto, 
el conocimiento no consigue nunca el ser absoluto, sino un ser 
relativo, esto es, determinado y limitad9, mediante la relación, a las 
generales leyes fundamentales y a las condiciones especiales de 
nuestro conocimiento,,23. Quan Fernando de los Ríos comentava 
aquesta fenomenologia, va escriure: "la objetivación es un proceso 
eterno: nada de lo real objetivo está acabado, concluso, para nuestro 
conocimiento,,24 Ens trobem davant d'una consciencia que cons-
trueix el coneixement de manera diferenciada, segons afecti I'ordre 
de I'enteniment a I'actuació sobre la realitat o bé que atenyi al nivell 
de la voluntat que actua Iliurement en I'esfera ideal del deure-ésser. 
Encara que en el terreny de la raó teórica, I'enteniment esta de-
terminat pel condicionament espaciotemporal, I'home actua Iliure-
ment en el camp de la voluntat de manera que la Ilibertat s'afirma 
justament en I'ambit de I'ideal. Per tant I'etica sempre resta al marge 
de I'experiencia: «Nada absoluto puede ser empírico; nada empírico 
puede ser absoluto, pues la experiencia significa una clase de 
conocimiento condicionada. Por tanto, lo incondicionado no puede 
ser nunca objeto de la experiencia»25. 
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En reivindicar I'existencia d'un món eidetic per a la voluntat 
humana, Natorp distingia entre el nivell de I'ésser i el del deure-
ésser (fierí). Per damunt del món de I'ésser (el fet del factum) hi 
ha sempre el món superior del deure-ésser: "El bien es y permanece 
siempre para el hombre una idea; pero como idea afirma su sig-
nificación directora, dirigiendo en el doble sentido de decidir rec-
tamente y de dar dirección,,26. D'acord amb aquest plantejament 
I'educació no pot dependre del món de I'experiencia, sinó d'una 
realitat eidetica superior, aixo és, de les idees. Tant és així que el 
mateix Natorp no s'esta de remarcar I'orientació idealista de la seva 
filosofia: "Precisamente esto quiere decir para nosotros la filosofia 
como método: todo "ser" fijo debe resolverse en una «marcha» 
(Gang), en un movimiento del pensar ... El verdadero idealismo no 
es, ni con mucho, el del ser eleático, o el de las rígidas «ideas» 
todavía eleáticas del primer tiempo de Platón, sino el del «movi-
miento», el del cambio»2? Dient-ho en altres termes: més que d'un 
factum rígid i acabat, s'ha de parlar d'un fieri continu i inacabable. 
No es pot negar una certa sintonia entre el fieri de Natorp i el 
werden hegelia. El mateix Natorp ho reconeixia quan afirmava que 
s'havia apropat als grans idealistes: «se podría decir que compar-
timos con el idealismo crítico interpretado en nuestro sentido y 
ulteriormente desarrollado, lo esencial, excepto su absolutismo»2B 
On rau, doncs, la diferencia entre I'idealisme natorpia i I'idealisme 
hegelia? Natorp es vol distanciar de I'absolutisme hegelia pel que 
fa a la consideració que I'evolució de la filosofia hagi arribat a la 
seva fi: «La marcha del mundo está concluída, terminada en los 
conocidos cuatro períodos. Y esto es con lo que nosotros no es-
taremos jamás conformes»29 
Malgrat presentar el coneixement huma com essencialment finit, 
Natorp advoca per I'existencia d'un infinit etern i sobretemporal. 
Com que la religió situa I'home en comunicació directa amb I'infinit 
pretén salvar I'abisme que existeix entre el món de I'experiencia i 
la moral, entre I'ambit de I'ésser i el del deure-ésser). Pero no ens 
trobem davant d'una religió transcendent, sinó d'una religió emmar-
cada dins els límits estrictes de la raó que postula, tanmateix, 
I'hegemonia d'allo ideal (la humanitat com a ideal) sobre I'esfera 
del real (la superioritat del món del deure-ésser sobre el món de 
I'ésser. Com sia que la Ilibertat s'ha de transformar en acció, Natorp 
apel'la a la fórmula expressada pel Faust de Goethe: «im Anfang 
war die Tat». És a dir, en el principi era I'acció: «Pues en el principio 
era la acción el hecho creador de la objetivización de toda especie, 
en la que solamente el hombre mismo construye su ser humano, 
y objetivándose en él, imprime perfecta y unitariamente la imagen 
de su espíritu en su mundo - más bien en un mundo total de tales 









































Si bé Natorp no fou partidari d'una filosofia deis valors en la línia 
de Max Scheler o Nicolai Hartmann, insistí en el caracter normatiu 
de la pedagogia que, nogensmenys, presenta la idea com a fieri, 
aixo és, com a deure ésser. «No se nos ha descubierto el mundo 
de los valores aún claramente; pero tenemos que con esta palabra 
se nos cierre el camino hacia lo infinito, sobre el que la ética de 
la ley absoluta nos ocupa .. , la ética del deber infinito (Unendliche 
Aufgabe) nos coloca completamente en medio del devenir (Wagniss 
des Werden); nos prohibe querer sólo conservar nuestro ser, exige 
de nosotros un progreso infatigable, una elevación incesante de 
nosotros mismos,,31, Tot i el seu excessiu formalisme, I'idealisme 
neokantia interpreta el kantisme com quelcom vinculat al món de 
la vida: «Lo mismo que para nuestros antepasados, Schiller, Gui-
llermo Humboldt y todos los restantes, el kantismo no fue cosa de 
cabeza, sino de corazón; asunto de la vida entera, así lo es para 
nosotros,,32, Empés per aquesta tendéncia vitalista Natorp s'aboca 
a I'estudi de la pedagogia, tot combinant el gust per a la historia 
de I'educació -aprofundí en I'idealisme pedagogic d'autors com 
Plató i Pestalozzi- amb una orientació inequívocament normativa, 
En referir-se a la pedagogia neokantiana, Roura-Parella va escriure: 
«El conocimiento en la ciencia normativa apunta al deber ser; su 
propósito es el establecimiento de normas, Todo hacer, y por tanto 
el hacer educativo, está sujeto a normas, se basa en juicios de valor, 
El deber ser pertenece a la esfera ideal. No tiene realidad, En su 
realización el hombre se forma, se educa, se eleva por encima de 
sí mismo,,33, 
Igualment Natorp considera que I'home particular -more herbar-
tia- és una pura abstracció, És una gran errada pensar que existeix 
I'home isolat: «en cada pulsación de nuestra vida individual, pulsa 
al mismo tiempo tanto espiritual como físicamente, la vida de la 
totalidad y sólo depende de la claridad de la inteligencia, de la 
pureza y fuerza del sentimiento y de la voluntad, y, por lo tanto, 
de la educación, el que uno sea siempre consciente de este hecho, 
sin dejarse arrastrar ciegamente por la comunidad, sino que con 
todas las fuerzas del alma ha de abarcarla, sentirla y vivirla,,34, 
Com que considera I'existéncia d'individus a'(llats i atomitzats 
com una gran equivocació, I'educació s'ha d'afaiQonar com una 
veritable educació social. De fet, el concepte de comunitat -condició 
de possibilitat de la mateixa humanitat- apareix com un ideal re-
gulador -un auténtic fieri- de I'educació, perqué la humanització 
només és factible en el marc d'una vida comunitaria entesa, pre-
cisament, com la participació de I'individu en unes esferes espi-
rituals comunes que incideixen en la millora i transformació de la 
societat: I'educació és enterament, i en tots els ordres, cosa de la 
comunitat: «El hombre sólo se hace hombre mediante la comunidad 
humana, Para convencerse de ello, de la manera más breve, repre-
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sentémonos lo que sería de nosotros si creciésemos fuera de todo 
influjo de comunidad humana. Ciertamente descenderíamos a lo 
animal: por lo menos, la peculiar disposición humana sólo se desarrollaría 
de modo sumamente pobre, sin rebasar el grado de una sensibilidad 
cultivada,,35. 
Tal vegada la pedagogia natorpiana recupera, de bell nou, el 
sentit polític i social de la classica paidéia platónica. El neohuma-
nisme de Natorp advoca per una socialització de la cultura i una 
moralització de la vida comunitaria. És tracta d'un sozialidealismus 
d'inequívoques ressonancies fichteanes procliu, tanmateix, a una 
societat sense classes socials, amb implantació de I'escola única 
i I'exaltació del treball (Arbeitsbildung) i d'una educació física per 
al treball com a element formatiu, en la línia pedagógica iniciada 
per Pestalozzi i desenvolupada, posteriorment, per Kerschensteiner. 
No s'ha de perdre de vista que a l'Alemanya de la fi del segle XIX 
l' ética de I'acció propicia que el treball adquirís un valor social. 
Si hom esguarda atentament el contingut de la proposta nator-
pian a a favor de la implantació de la religió de la Humanitat, se 
n'adona que el seu programa de reforma política-social (un socia-
lisme étic i idealista, humanista, moderat i reformista) es caracte-
ritza, igualment, per un tremp clarament democratic, car Natorp 
defensa principis com el sufragi universal i el seu correlat peda-
gógic: I'educació universal. Natorp, que distingeix entre instrucció 
de la intel'ligéncia i educació de la voluntat, apunta que, per bé 
que al segle XIX es van fer molts i bons esforgos per estendre la 
instrucció, no succeí el mateix en el terreny de la voluntat. Per 
aconseguir-ho, Natorp insisteix en les possibilitats del treball per 
desenvolupar la formació moral d'uns individus que, més enlla de 
qualsevol vel'le'itat egoista, han de cercar la seva realització per-
sonal en el treball per a la comunitat. O'aquesta forma, el treball 
-origen tant de la formació intel'lectual com de la moral- s'arrela 
en un passat pedagógic que té els seu s antecedents en Pestalozzi 
i Fichte. És a dir, en una línia de pensament anterior al marxisme. 
Potser no sigui exagerat detectar en la filosofia de Natorp algunes 
espurnes d'aquell socialisme utópic de primera hora. Encara més 
si considerem el seu desig de fornir comunitats de treball veritables 
presidides per una voluntat humana definitivament harmonitzada. 
En qualsevol cas, el socialisme de I'escola de Marburg s'apropa 
a les tesis socialdemócrates que defensaren, entre altres, Adler i 
Bernstein. Sigui com sigui, no hi ha dubte que el socialisme natorpia, 
s'enforma com un auténtic ideal ja que no es tracta d'un moviment 
polític de caracter reivindicatiu i revolucionari, sinó d'un projecte 
reformista basat en una manera de pensar i d'obrar que gira al 
voltant de la fraternitat universal de la religió de la humanitat. 
En definitiva, socialisme i humanisme són dos conceptes equi-










































la curiositat de dirigents socialistes com Fernando de los Ríos que 
es desplayaren a Alemanya per estudiar -in situ-Ia pedagogia social 
natorpiana 36. Per altra part, el mateix Ortega i Gasset, que estudia 
filosofia i pedagogia amb Natorp entre I'any 1906 i 1907, recupera 
el sentit polític de la pedagogia social quan es referiá a la "peda-
gogia social como programa político» (1910). El que sembla que 
no admet cap dubte és que la filosofia practica del jove Ortega 
depen de la influencia neokantina, i per les engires, tanmateix del 
socialisme natorpia3? 
Cal dir que, com a fonamentació previa a la seva pedagogia 
social, Natorp s'endinsa en I'estudi de les relacions entre la religió 
i la humanitat, perque la moral, punt central de la religiositat neokan-
tiana, adquireix un caracter huma i es converteix en «cosa" de la 
comunitat. Tant Natorp com Cohen -fidels deixebles de Kant- de-
fensaren una religió pura de la moralitat: la religió és un moralisme. 
No s'ha oblidar que Schleiermacher -molt abans que Durkheim-
declara, en el quart discurs Sobre la religió, el caracter social de 
la religió entesa justament com aquell sentiment de dependencia 
vers I'infinit, punt en que també insistí Natorp: «La comunidad de 
los hombres finitos, por muy ampliamente que se la comprenda, no 
le parece un fin suficiente digno de sus obras; sólo le basta la 
comunidad bienaventurada y eterna con lo Infinito, con el mismo 
Dios,,38. InfluH molt possiblement per la comunitat de germans moraus 
en la que s'havia educat, Schleiermacher recorda que «com més 
s'apropa cadascú a l'Univers, tant més es comunica amb I'altre, tant 
més perfectament esdevenen u; ningú no posseix una consciencia 
per a ell sol, cadascú alhora té la de I'altre, ja no són solament home, 
sinó també humanitat. .. ,,39. 
Tampoc es pot negligir la influencia que exercí sobre Natorp el 
rerefons religiós i humanista de la filosofia de Pestalozzi, qui formula 
a Les vetllades d'un ermita, la necessitat d'establir una fraternitat 
humana basada en un inequívoc sentiment religiós. Per Pestalozzi, 
Déu no és més que l' última expressió de I'essencia moral de I'home, 
fins el punt que: <<la creencia en Dios es el origen de todo el sentido 
paternal y fraternal de la humanidad, la fuente de toda justicia,,40 
Pot dir-se que el sentit religiós de la pedagogia pestalozziana exercí 
una profunda influencia sobre Natorp qui, en la seva monografia 
histórica sobre Pestalozzi, record a que «tampoco sería exacto hallar 
en él otra Religión que fuese una Religión ceñida a los límites de 
la Humanidad, como, por ejemplo, encuentra Herder en sus libé-
rrimas apreciaciones: una Religión del moralismo puro, estrecha-
mente emparentada con la de Kant. Pestalozzi no reconoce otro 
fundamento, otra fuente de la fe en Dios que la propia conciencia 
moral del hombre ... »41. 
Situar la religió dins els límits de la humanitat fou, doncs, el pas 
previ i necessari per tal de bastir la seva pedagogia social. Heus 
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aquí el motiu pel qual Natorp publica Die Religion innerhalb der 
Grenzen der Humanitat (1894) -obra reeditada I'any 1908- aban s 
que la seva Sozialpadagogik (1899). Tot sembla ben ciar: la pe-
dagogia social natorpiana descansa sobre un ideal d'humanitat, 
entés justament com la plenitud d'a116 huma en I'home (die Vollkraft 
des Menschtums im Menschen). 
La idea d'humanitat: un projecte per a I'educació del gime-
re huma 
Per bé que la hist6ria de I'educació ha formulat -en diverses 
ocas ion s- la idea d'humanitat (Humanitatsidee), no és la nostra 
intenció realitzar una analisi exhaustiva de I'evolució hist6rica d'aquest 
concepte que -molt abans de Natorp- gaudia d'una Ilarga tradició. 
En aquest punt sembla oportú recordar I'opinió de W. Flitner que, 
en la seva pedagogia sistematica, assenyala: "La historia de la 
educación alemana conoce los largos esfuerzos para conseguir un 
ideal de la humanidad. Este ideal responde a la interrogación acerca 
de la participación del hombre en el mundo de los auténticos bienes 
espirituales ,,»42. 
És precisament, per aix6, que sota la idea d'humanitat es poden 
incloure bona par! de les teories pedag6giques abocades a esten-
dre, més enlla de les diferéncies racials i religioses, un humanisme 
universalista, tolerant i filantr6pic, que albira la humanitat com una 
realitat concorde i proporcionada, talment com si es tractés d'una 
obra d'art veritable. No hi ha dubte que darrere de la idea d'humanitat 
bateguen uns valors étics i estétics inequívocs que jurquen tant la 
millora moral com la perfecció harm6nica de la humanitat perqué 
la humanitat -en tant que predomina la virtut- és igualment bella. 
A més, i aquest un altre aspecte a tenir en compte, la idea d'humanitat 
no s'oposa al cristianisme, ans al contrari, puix el cristianisme oferia 
un excel·lent marc de racionalitat te6rica i de fraternitat per a 
I'establiment de la religió de la humanitat. La teologia cristiana 
desbrossa el terreny per tal de facilitar la propagació d'uns postulats 
ético-moral s que, a banda de propugnar la millora individual, cer-
quen un horitzó més solidari per a tota la humanitat. 
Hom considera Comenius -amb els seus ideals pans6fics i la seva 
voluntat infrangible de reconciliar la humanitat- com un antecedent 
d'aquest ideari universalista de pau, justícia i humanitarisme que 
proclama la unitat del genere huma: «omnes homines sunt unum 








































les darreries del segle XVIII el fet que precipita, sobre la base de 
la filosofia de Leibniz i Spinoza, I'evolució d'aquest ideal que, entre 
altres, adargaren Lessing, Goethe, Humboldt, Herder o Krause, 
Tantost hem de considerar la incidéncia del pensament leibnizia en 
la génesi d'aquest ideal humanitari, fratern i solidari, En efecte, 
algunes de les grans intu'fcions de Comenius -com el panlogisme-
foren desenvolupades per I'optimisme leibnizia obert, tanmateix, a 
la solidaritat i al progrés de la humanitat. O'igual forma els plan-
tejaments teologico-polítics de Spinoza propiciaren I'arrelament i 
consolidació deis ideals d'humanitat. La notoria veneració d'Spinoza 
per Crist, així com la seva inclinació a un cristianisme evangélic, 
racional i il'lustrat, es troben a la base de la majoria deis ideals 
d'humanitat. No pot sorprendre, doncs, que en ocasió del tercer 
centenari del naixement d'Spinoza, el 24 de novembre del 1932, el 
Comité d'Spinoza va escriure una circular -signada per Ferdinand 
T6nnies i Karl Gebhardt- amb aquests termes: "Spinoza no pertany 
a un sol poble, sinó de la mateixa manera a tots els pobles, No pot 
ésser feta per a ell cap fe sta nacional, sinó solament una festa 
ecuménica, No ha exercit una influéncia tan profunda en cap altre 
poble com l'Alemany, Cap altre poble té una participació semblant 
en la investigació d'Spinoza,,43, 
L'heréncia d'Spinoza fou recollida per Lessing qui, a través de 
la figura de Natan, articula una religió de la humanitat que, endemés, 
s'adeia amb un món humanitari i internacionalista com el de la 
francmayoneria, No endebades les correspondéncies entre Lessing 
i Krause són notables, puix, a banda d'ésser ambdós els filosofs 
més importants de la francmayoneria, Krause creia que la mayoneria 
seria la cél'lula germinal de la que havia de sorgir el prototipus de 
la Humanitat, és a dir, la idea de la humanitat. 
La figura del profeta Natan havia estat utilitzada anteriorment 
com a model prototípic del savi que exemplaritza amb el seu capteniment 
i conducta, aquest ideal d'humanitat. En aquest sentit s'ha de recordar 
que Boccacio, que va recollir una rica tradició medieval, va recórrer 
precisament a Natan per personificar I'home de bondat infinita que, 
per damunt de les discordies i incomprensions religioses, excel'leix 
en I'exercici de la bondat i de la tolerancia: la figura de Natan és 
plena de I'ideal d'humanitat. En la seva obra sobre Natan -Nathan 
der Weise (1779) que és un deis escrits més importants del segle 
XVII1 44 _, Lessing ens ofereix el seu ideal d'humanitat, representat en 
les figures paradoxals d'un comerciant jueu (Natan) i un sulta (Saladí), 
amb la manifestació d'un teisme universal que connecta les tres 
grans religions monoteistes (la jueva, la cristiana i I'islamica) a més 
de traspuar una evolució de la historia de la humanitat com camí 
vers la perfecció moral. La proposta lessingniana d'una religió de 
la Humanitat apareix, doncs, com el corol'lari de la religiositat 
abrahamica que emfasitza la dimensió racional de la religiositat 
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musulmana, sobre el pósit de la tradició juevo-cristiana, A més, cal 
tenir en compte que el Natan de Lessing no és completament 
independent deis escrits religiosos d'un Spalding i deis filosófics 
d'un Mendelssohn, Segons Dilthey la figura de Natan reflecteix una 
auténtica Weltanschauung, aixó és, una cosmovisió -amb toes estoics 
i panteistes- que cavalca, endemés, entre els diversos camps de 
la vida espiritual, principalment entre la filosofia, la religió i I'ar!. 
D'altra banda, afecta a diferents ambits de la cultura com la música, 
La novena simfonia de Beethoven és -pel mateix Dilthey- I'expressió 
més vigorosa de les idees de Lessing, Tanmateix les veritats deis 
profetes i deis apóstols -més enlla de la seva constatació histórica-
interessen per la seva certesa moral que ha culminat en un Crist 
que s'ha fet home, i que es presenta també com a fill de I'home, 
per amor a la mateixa humanita!. Perqué, com anuncia el mateix 
Lessing a L 'educació del genere huma, I'adveniment de Crist com-
porta I'aparició del primer mestre, auténtic i practic, de la huma-
nitat45 , 
Després d'aixó que acabem de dir, hom comprendra que també 
el Crist históric -sen se entrar a debatre necessariament la seva 
naturalesa divina i sobrenatural- es mostrava igualment com un 
veritable mestre de moral, aixó és, d'una moral cosmopol'lta i al-
truista sobre la qual s'havia d' afermar la religió de la humanitat. 
En conseqüéncia, en configurar-se com pura eticitat, la idea d'humanitat 
implicava la moralització del génere huma a través de la Menschli-
chkeit, és a dir, d'una nova "humanitas" practica que imposés la 
comunicació recíproca deis sentiments entre els homes, Tot plegat 
significa que només la moral podia justificar i fundar una religió que, 
en presentar-se justament com la superació histórica de totes les 
religions positives, restava circumscrita als límits de la raó humana 
pura, aixó és, en els límits de la pura humanitat. Per bé que en les 
diferents religions es detecten elements no conformes amb la raó, 
oposats al sentit comú i a les exigéncies racionalistes de la mo-
dernitat, roman el sentiment religiós com quelcom incólume, Jean 
Paul copsa aquesta disposició a Levana: "Perecerá una religión tras 
otra, más nunca podrá extinguirse de la humanidad el sentim'lento 
religioso que las produjo a todas, y el cual seguirá viviendo en lo 
futuro con manifestaciones cada vez más elocuentes» 46, Opinió que, 
al cap i a la fi, també compartí Natorp qui, seguint Schleiermacher, 
identifica el sentiment com a base de la religió, Segons és desprén 
d'aquesta actitud, s'entreveia en les diferents religions positives 
simples etapes de la religió ideal de la humanitat. D'acord amb la 
filosofia de la história il'lustrada, en el camí per assolir aquesta única 
religió, racional i natural, Lessing conglutina história i raó, antici-
pant-se als plantejaments histórico-evolutius kantians, hegelians i 
inclús comteans, sobre I'evolució de I'esperit huma, D'altra banda, 
aquest esquema histórico-evolutiu -que a voltes recorda aquella 











































home- es presenta com un guany innegable pel mateix home. Oarrere 
de les filosofies de la historia de Spinoza, Lessing i del mateix Kant, 
transita sempre la mateixa il'lusió: I'evolució historica de I'home 
prepara un futur utopic de la humanitat, en un horitzó cosmopolita, 
que es realitzara mitjan9ant un progrés pedagogic i moral. 
A L'educació del genere huma, Lessing expressa que la revelació 
representa per a la humanitat el mateix que I'educació significa per 
I'home: allo que I'educació és per a I'individu, és la revelació per 
al genere huma. L'educació no dóna res a I'home que no pugui 
aconseguir per ell mateix, encara que ho acompleix de manera més 
facil i rapida. O'igual forma, la revelació no ofereix res al genere 
huma que no és pugui assolir per la propia intel·ligencia. La con-
clusió sembla obvia: la revelació no aporta res que I'home no pugui 
procurar per si mateix. 
Com a bon il·lustrat, i després de palesar el paral'lelisme entre 
I'home i la humanitat, Lessing aposta a favor de la raó humana: a 
la revelació de l'Antic Testament seguí la del Nou Testament i, 
finalment, I'epoca de I'educació del genere huma que, a manera 
de nova alian9a, ha de conduir la humanitat a la perfecció. De 
conformitat amb aquesta filosofia de la historia i per tal de superar 
el politeisme i la idolatria, Lessing considera que Oéu escollí el poble 
d'lsrael per revelar-se i per utilitzar-Io com a educador del genere 
huma. Es tractava d'una epoca de minoria d'edat, simple i elemental 
que fou superada per I'arribada de Crist: el nou educador de tots 
els homes que, endemés, segella una nova alian9a per a la huma-
nitat. Finalment, i després de la revelació -la infantesa del genere 
huma- i de I'adveniment de Crist -I'adolescencia del genere huma, 
Lessing anuncia I'adveniment de la tercera edat del món, una etapa 
de maduresa i plenitud, presidida per una voluntat i un horitzó 
inequívocament humanitaris. 
Així, doncs, sobre aquestes bases: I'optimisme de la filosofia 
il·lustrada, les opinions de Leibniz i Spinoza, el publicisme filosÓfico-
pedagogic de Lessing, I'afirmació kantiana que Oéu depassa els 
límits del coneixement huma, la circumscripció de la idea de Oéu 
a I'ambit de la moralitat i l'esperan9a en la moralització del genere 
huma foren bastits els ideals d'humanitat que compartiren -entre 
altres- autors com Herder47 , Humboldt48 o Krause 4B És lícit afirmar 
que, globalment, aquests ideals d'humanitat, els quals forniren uns 
solids objectius de formació de la Bildung neohumanista, es segui-
ren al Ilarg del segle XIX i comen9ament del segle xx fin s arribar al 
mateix Natorp qui, d'acord amb aquesta tradició, inserí la religió 
dins els límitis de la humanitat. O'aquesta manera podem concloure 
que la pedagogia social natorpiana, puix s'arrela en una idea de 
la humanitat, també es presenta amb una inequívoca voluntat de 
contribuir a I'educació del genere huma. 
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La religió de la humanitat com a pedagogia social 
No hi ha dubte possible: la pedagogia social natorpiana es basa 
en la idea d'humanitat. En efecte, el subtítol de Die Re/igion inner-
ha/b der Grenzen der Humanitat és ben expressiu i aclaridor: «ein 
kapite/ zur Grund/egung der Sozia/padagogik» , és a dir, una con-
tribució per a la fonamentació de la pedagogia social. 
Si Natorp entén per humanitat (Humanitat) la plenitud d'allo huma 
en I'home (die Vo//kraft des Menschtums im Menschen), el seu 
concepte de formació (Bi/dung) contempla no només el desenvo-
lupament de les facultats físiques, intel·lectuals, moral s o estéti-
ques, sinó també el desenrotllament de totes aquelles dimensions 
de I'ésser huma, per exemple el treball, que configuren les seves 
relacions socials i col·lectives. La formació completa de la persona 
exigeix la participació en la vida de la comunitat, perqué la justícia 
-virtut suprema de la col'lectivat- només s'aprén mitjangant la participació 
en la comunitat: I'educació és enterament i, en tots els aspectes, 
cosa de la comunitat fins I'extrem que -només a través d'ella- I'home 
pot aixercar-se als estadis més enaltits de la vida humana. 
Malgrat que sembli que la humanitat i la religió són dos conceptes 
inconciliables i que no tenen res en comú, Natorp considera que 
la dimensió moral de la religió ha contribuH, al Ilarg de la historia, 
a I'elevació de I'ideal moral de la humanitat. Natorp participa de 
I'ambient del neoprotestantisme liberal -endegat per Schleierma-
cher i que culmina en Harnack- que postulava una nova religiositat 
que sintonitzés amb els aires de modernitat del liberalisme cultural 
i polític, tot reduint la fe cristiana a una simple intu'ició ética. 
En efecte, darrera del sentit moral de la religió de Natorp, que 
intenta donar a la fe un fonament étic ressonen les veus de les 
maximes étiques kantianes: «actua de tal manera que consideris 
la humanitat com a fi, i mai com a mitja». D'aquest precepte i no 
del paganisme renaixentista, Natorp creu que es deriva el veritable 
cristianisme delluteranisme i, naturalment, de la 11'lustració aleman-
ya: "La comprensión nuevamente adquirida del sentido originario, 
moralmente humano de la religión, hizo posible a Lessing, Kant y 
Pestalozzi, a Fichte, a Fries y Krause, mantener firmemente una 
positiva relación con la fe divina dentro de un amplio alejamiento 
del sentido literal de las creencias corrientes"so. Per aixo, es pot 
establir un fil conductor que, des del temps deis profetes, deis 
fundadors i reformadors de la religió, arriba fins a Lessing, Kant 
o Krause, és a dir, als grans mestres de la humanitat. 
80 i reconeixent la importancia del sentiment en la génesi de 
la concepció religiosa -la religió representa una forma fonamental 












































condició de possibilitat d'alló més superior que hi ha en I'home, no 
ha de traspassar els límits de la humanitat. En prescindir la reli-
giositat natorpiana de I'existencia d'un Déu personal i transcendent, 
tot resta circumscrit als límits mundans de la humanitat fins el punt 
que la immortalitat de I'anima -d'acord amb la filosofia kantiana-
sera, per Natorp, una hipótesi inútil i innecessaria: la perspectiva 
d'un fi etern només pot descansar en la consideració de la humanitat 
com idea i evolució, És justament en aquest sentit que Ortega y 
Gasset, qui sota la influencia juvenil neokantiana, parlava de les 
«teodicees sense Déu», 
Ara bé, aquesta idea d'humanitat no és independent del concepte 
de comunitat, ans al contrari, puix ambdós termes forneixen un 
binomi indissoluble: la religió, com a cosa de la humanitat, ateny 
precisament a la comunitat que, d'aquesta forma, no és una idea 
abstracta i eteria sinó una realitat viscuda i sorgida de la immedia-
tesa del sentiment, per la qual cosa constitueix I'expressió més 
preuada de la vida del sentiment, aixó és, de la religió: «Entonces 
el lugar de la divinidad transcendente lo ocupa la misma humanidad; 
no como la suma de los individuos humanos, que son, han sido, 
o serán, sino como Idea, pero no como mera idea, esto es, como 
un fin eternamente alejado de un desarrollo posible de la especie 
humana, sino, correspondiendo al carácter del sentimiento, com la 
idea en su realización .. ,,,51, 
Com veiem la humanitat es perfila com idea normativa, és a dir, 
com un ideal a aconseguir, amb la qual cosa Natorp, al hora que 
es desmarca de I'individualisme radical d'autors com Stirner, Kier-
kegaard o Nietzsche, entronca amb la tradició pestalozziana, se-
gons la qual la instrucció possibilita el desenvolupament de les 
forces internes de la naturalesa humana per accedir a la humanitat. 
Natorp reconeix que aquesta concepció humanitaria i comunitaria 
de la religió no es corres ponen amb la noció que sovint hom manté, 
Tant se val perque Natorp insisteix, altra vOlta, sobre aquest as-
pecte: «Si la prueba más segura de la pura humanidad es la energía 
del sentimiento de la comunidad, la religión es precisamente -lo 
repetimos una vez más- la que ha representado hasta nuestros días, 
la comunidad entre hombre y hombre,,52, 
Natorp és mou en el pla d'una religió de la humanitat, dirigida 
per una orientació inequívocament terrenal, preocupada per I'elevació 
constant de la consciencia moral de la societat. De fet, el concepte 
de Déu -presentat com a perfecció de I'ideal moral- es dilueix en 
un teisme moral: «Vosotros debéis ser perfectos como nuestro Padre, 
en el cielo, es perfecto,,, El representa la «santidad invulnerable 
de la ley moral, de la ley social humana,,53, Així, dones, la fe en 
Déu ha de fonamentar la certesa en la própia consciencia de la Ilei 
moral, En darrere instancia el que interessa és la intu'ició moral 
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inherent a tota religió, en especial, peró, la referida al luteranisme 
en la qual la justificació s'anteposa a la felicitat. Fidel hereu de la 
tradició kantiana, Natorp no només rebutja I'eudemonisme etic sinó 
també I'utilitarisme de la religió que es presentava -en el cas de 
Stuart Mill- com a garantia i salvaguarda de I'ordre social. Con-
seqüentment, alió que proposa Natorp és una purificació de la religió 
fins reduir-Ia a pura moralitat. Cal, dones, que s'abandoni la dimen-
sió dogmatica de la religió per tal de potenciar la forga simbólica 
i primigenia de la representació i del sentiment religiós. Així s'aconseguira 
aixecar la consciencia social de la humanitat (GemeinschaftsbewuBtsein 
der Menschheit) a la idea plena de I'humanisme (Idee des Mens-
chentums). 
Tot i que Natorp no vol pas amagar les dificultats del seu projecte, 
apel·la al poder salvífic de la pedagogia social. Per tant, proposa 
un renovellament de la humanitat de baix a dalt, amb una actitud 
clarament reformista i que confia, de manera optimista, en les capaci-
tats de I'educació. "Elevación de toda la humanidad a la mayor 
altura de lo humano; educación del pueblo, esto es, de la totalidad 
de los trabajadores sobre la base firme del trabajo y de la comunidad 
en el trabajo, al más alto grado asequible de cultura científica, mo-
ral y estética, en comunidad, mediante comunidad, como comuni-
dad" 54, a través d'una pedagogia superior que Natorp identifica 
com a pedagogia social per tal de diferenciar-la de la que només 
s'ocupa de la formació individual. 
Sembla bastant evident que I'essencia d'aquesta nova pedago-
gia social no és altre que formar una consciencia moral de la 
col·lectivitat. Ben Iluny de I'actual fragmentació i pluralitat post-
moderna, Natorp lamenta que, davant la manca d'una moral general 
humana, proliferin actitud s moral s diverses que, en definitiva, pro-
picien I'esberlament i trencament de la comunitat. Per Natorp la 
disgregació etico-moral, produYda per les Iluites protagonitzades 
secularment per les distintes confessions religioses, és, fins i tot, 
més greu que les diferencies económiques. 
Com a regla general, la pedagogia social natorpiana tendeix a 
la moralització de la comunitat. Per aconseguir-ho, Natorp propugna 
una segona Reforma, semblant a la realitzada en el segle XVI, i que 
en assumir el bo i millor de la tradició del protestantisme liberal, 
fos favorable a I'establiment de la religió de la humanitat. En aquest 
sentit, advoca per la separació de I'església respecte de I'escola, 
alhora que recoman a la presencia de la religió en el sistema d'instrucció 
pública per tal d'adverar la unitat de la comunitat de I'especie 
humana. La nova religió de la humanitat -ben diferent a la proposada 
per Comte- s'adrega a tothom, creients o no. Natorp és un il·lustrat 
que, en la línia de Lessing, Kant i Pestalozzi, accepta tant la religió 






































Ara bé, el responsable d'ensenyar aquesta nova religió purifi-
cada sera el mestre, i no pas el sacerdot. Natorp no vol una con-
frontació entre escola i religió -en la línia delláicisme francés-, sinó 
una confluéncia entre ambdues. Influ'it per la tradició histórica del 
luteranisme, sap el paper que va exercir la religió en la história 
d'Alemanya. De fet, la religió sera el pont entre la história de cada 
nació i el futur de la humanitat. En resum, el que destaca en la 
pedagogia social de Natorp és la ferma voluntat de construir una 
comunitat, una veritable vida comunal, a partir de la religió de la 
Humanitat. 
Postil'la final 
Com és ben sabut la pedagogia social entra a Espanya a través 
del nucli d'intel'lectuals (Fernando de los Ríos, María de Maeztu) 
que, seguint les petjades d'Ortega y Gasset, marxaren a Alemanya 
per a estudiar filosofia i pedagogia a Marburg, on professaven 
precisament Cohen i Natorp. No és pot negar I'empremta de la 
Institución Libre de Enseñanza en aquest intent: Fernando de los 
Ríos -format a redós deis intel'lectuals institucionistes- gaudí d'una 
beca per anar a estudiar, I'any 1909, els fonaments de la pedagogia 
de Natorp. Al cap i a la fi, tant Krause com Natorp havien estat 
fervorosos partidaris de l' ideal d'humanitat. 
Per contra del que succeí a Madrid, la pedagogia natorpiana no 
va arre lar entre nosaltres. Peró que podria haver motivat aixó? Tot 
i que caldria una monografia sobre aquest particular, no és foras-
senyat sospitar que han d'existir raons suficients per explicar-ho. 
Encara més si considerem que Joan Roura-Parella va demostrar un 
excel'lent coneixement de la pedagogia natorpiana en la defensa 
de la seva tesi doctoral, Ilegida I'any 1937 -en plena guerra- a la 
Universitat de Barcelona. O'entrada, detectem un fet prou signifi-
catiu: Roura-Parella va anar a estudiar a Berlín, molt probablement 
seguint els consells del seu mestre Joaquim Xirau. És possible que 
a inicis de la década deis anys trenta I'idealisme teológico-espi-
ritualista natorpia -després de I'ensulsiada de la primera guerra 
mundial i a les portes del triomf nacionalsocialista- no exercís una 
gran atracció sobre els nostres joves professors i investigadors. 
Llavors autors com Litt, o fins i tot el mateix Krieck, gaudien d'una 
gran notorietat, tal com confirma la immediata recepció deis seus 
Ilibres a casa nostra. Sigui quin sigui el motiu que porta Roura-
Parella fins Berlín, el cert és que la pedagogia universitaria barce-
lonina s'institucionalitza -a nivell teorétic- seguint corrents filosófi-
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ques allunyades del caracter normatiu del neokantisme. Així, per 
exemple, Joaquim Xirau es valgué de la fenomenologia husserliana 
i de la filosofia deis valors de Scheler, mentre que Roura-Parella 
s'inspira en la filosofia de la cultura de Dilthey i Spranger, en la 
sociologia economicista de Sombart, en la filosofia d'Hartmann i en 
el neohumanisme de Jaeger, per tal de defensar una pedagogia viva 
configurada com a ciencia de I'esperit. 
Tot i aixo, si tenim en compte I'ascendencia socialitzant del 
mateix Xirau, un deis membres fundadors de la Unió Socialista de 
Catalunya, cal considerar que existien a Catalunya condicions favorables 
per a la recepció de la pedagogia neokantiana. En aquest sentit, 
s'ha d'insistir en el fet que bastants neokantians -amb Cohen al 
capdavant- s'havien constitu'it com a grup socialista no marxista. 
De fet, tant Cohen com Natorp, defensaven el socialisme com el 
sistema polític més jusI. En qualsevol cas, sembla ciar que hi ha, 
si més no, un punt de coincidencia: tant els neokantians com els 
homes de la secció de Pedagogia de la Facultat de Filosofia i Lletres 
i Pedagogia de la Universitat Autonoma de Barcelona -liderats per 
Joaquim Xirau- jugaren la carta de la moralització. A hores d'ara 
resulta un topic remembrar aquella obra de Rafael Campalans Política 
vol dir Pedagogia prologada per Xirau, i en la que ressonen els vents 
platonitzants de la Paideia de Jaeger. 
A tall d'anecdota, es pot afegir que I'únic article sobre pedagogia 
social publicat a la Revista de Psicologia i Pedagogia correspon 
a una conferencia impartida en el Seminari de Pedagogia de la 
Universitat de Barcelona pel professor Zaragüeta sobre els Proble-
mas de la Pedagogía Social, treball en el quall'autor plantejava dues 
qüestions com la vitalitat social i I'educació social en una orientació 
que divergia notoriament de la trajectoria neokantiana. 
Possiblement els protagonistes d'aquella secció efímera de pedagogia 
de la Universitat Autonoma de Barcelona, preocupats per bastir els 
fonaments científics i I'estatut epistemologic de la Pedagogia, no 
tingueren temps suficient per confegir una pedagogia social, en un 
moment historie en que planava sobre Europa I'ombra d'un totali-
tarisme polític allunyat d'aquells ideals d'humanitat, aixo és, d'una 
filosofia mística pero, al hora molt humana. Encara que al nostre 
entendre hi pot haver altres raons, tot fa sospitar que, per afrontar 
I'ambient de Kulturcrisis d'aquells anys, es preferí I'idealisme clas-
sic de Plató al neokantia de Natorp. D'altra banda, la Catalunya 
republicana vivia, des d'una perspectiva política, de cara al model 
escolar francés de Ferry i de Durkheim, ben distanciat de la religió 
de la humanitat proposada per Natorp. Pero tot aixo ja són figues 
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(,) La religión dentro de Humanité. La religion within the limits 01 hu-
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dagogía Social. Pub/i- la Pédagogie Sociale, hed befare Social Edu-
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unas notas sobre la I'entrée et I'institu- university in Catalonia. 
entrada e instituciona- tionnalisation universi-
lización universitaria taire de la Pédagogie 
de la Pedagogía Social Sociale en Catalogne. 
en Catalunya. 
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